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D a s  A n d e r e  im  E ig e n e n . Z u r  Pa s t o r a l e n  E r o b e r u n g  d e r  
A n t h r o p o l o g ie  in  d e r  (it a l .) R e n a is s a n c e
i .
Die Entdeckung und Eroberung Spanischamerikas war nicht nur ein politi­
sches, w irtschaftliches und weltanschauliches Ereignis. Sie gab gleicherm a­
ßen zu einer anthropologischen Herausforderung ersten Ranges Anlass. 
Man könnte geradezu von einer Hermeneutik der Entdeckung sprechen. Sie 
mutete, vor allem in der ersten Generation, dem mitgebrachten M enschen­
bild eine unerhörte Prüfung seiner Grundlagen zu. W enn sich die Eroberer 
>in der Neuen W elt nicht fremd fühltem, dann zunächst, weil sie die »An­
derem als fremd em pfanden1: Sie lösten ihr Problem der Alterität durch die 
Verschärfung ihrer eigenen Identität. Ihre W eltreligion hatte das Neue im­
mer schon vorgesehen als den noch ausstehenden Teil eines Ganzen, das 
sich christlich erfüllen sollte. Insofern praktizieren sie eine »Selbstdurch- 
setzung<, die -  nach der mächtigen Endzeittheologie des kalabrischen A b­
tes Joachim da Fiore -  das eigentliche Anliegen des Hl. Geistes war. Diese 
Hermeneutik der Erfüllung leitete noch Kolumbus an.2 Er hatte damit sei­
ner Entdeckung zugleich ein exemplarisches Deutungsm uster an die Seite 
gestellt. Dass sich >Erfüllung< von Vereinnahmung nur schwer unterschei­
den lässt, tat gewiss ein Übriges, um das Fremde und Fernstehende als Un- 
erlöstes anzusehen und es sich ritterlich-heroisch anzueignen. Dadurch 
würde das messianische W erk der Vollendung der W elt unerhört beschleu­
nigt. W er die W elt solchermaßen totalisieren will und darf -  zumal christ­
lich - ,  kann er der Versuchung widerstehen, dabei nicht totalitär zu w er­
den?
Es wäre -  theoretisch, im Sinne einer alternativen Herm eneutik -  m ög­
lich gewesen. Denn während die Aneignung Americas die Vorstellung von
1 Wie Dieter Janik zu bedenken gibt. Cf. id. / W olf Lustig (1989: 14). Das gleiche Problem hat er un­
ter dem Aspekt des mestizaje eingehend behandelt, cf. Dieter Janik (1994).
2 Cf. W infried W ehle (1995).
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einem  Hirten, einer  Herde, einem  Diskurs über W elt und M ensch forcierte, 
fand gleichzeitig eine ganz andere Entdeckung statt. Über ihr waltete nicht 
die Aura des W eltgeschichtlichen. Auch war sie nicht eigentlich eine terra 
incognita, vielm ehr versunkenes Kulturgut. Ihre W iederaneignung wurde 
deshalb auch renovatio, restitutio, reformatio — als kulturelle W iedergeburt 
bezeichnet. So suchten Humanismus und Renaissance in Italien sich der 
conditio humana  erneut zu vergewissern. Gleichwohl sprach auch sie, auf 
ihre W eise, dem M enschen ein neues Selbstverständnis, dignitas hominis, 
zu. Und dies war wahrlich ein >Anderes< gegenüber der mittelalterlichen 
miseria hominis. Doch wo auf der einen Seite mit Waffen, Technik, Strate­
gie menschliche Selbstermächtigung unter Beweis gestellt wurde, ließ sich 
auf der anderen gerade behaupten: W enn der M ensch wahrhaft sich selbst 
verwirklichen will, dann hat er sich mit den W affen der Sprache zu ero­
bern. So stehen sich zwei höchst gegensätzliche Modelle der Selbstver­
wirklichung gegenüber: ein sendungsbewusstes >Macht euch die Erde un- 
tertan< dort, hier aber das kommunikative Gebot: >Geht sprachlich aufei­
nander ein<. Das eine hätte dem anderen durchaus als -  humanes -  Korrek­
tiv entgegenkommen können. Denn beide Entdeckungen fanden nahezu 
gleichzeitig statt und doch haben sie sich -  vielleicht gerade deshalb -  auf 
historische W eise verfehlt. W er weiß, wie die Entdeckten behandelt wor­
den wären, wenn die Entdecker sie mit dem M enschenbild hätten betrach­
ten können, das neben ihnen gerade entworfen wurde.
In dessen M ittelpunkt steht die bis heute bewegende Frage, wie weit 
menschliche Identität ohne Sprache -  im weitesten Sinne -  überhaupt 
denkbar ist. W er dies, wie im Renaissancehumanismus, mit Entschieden­
heit verneint, der, so die historische Konsequenz, findet in der Kunst der 
Sprache die Führung in Menschendingen.
Pico della M irándola hat sich dazu beispielhaft in einem »der edelsten 
Vermächtnisse der Renaissance geäußert«3, in seiner Oratio de hominis 
dignitate aus dem Jahre I486.4 Ihre berühmteste Stelle leitet aus dem bibli­
schen Schöpfungsbericht die Genesis einer anthropologischen W elt ab. 
Gottvater, der höchste Künstler, setzt Adam, sein Geschöpf, so in sein Ei­
genrecht ein:
3 Jacob Burckhardt (1952: 330).
4 Giovanni Pico della M irándola (1990).
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Wir haben dir keinen festen Wohnsitz gegeben, Adam, kein eigenes Aussehen 
noch irgendeine besondere Gabe, damit du den Wohnsitz, das Aussehen und die 
Gaben, die du selbst dir ausersiehst, entsprechend deinem Wunsch und Ent­
schluß habest und besitzest. Die Natur der übrigen Geschöpfe ist fest bestimmt 
und wird innerhalb von uns vorgeschriebener Gesetze begrenzt. Du sollst dir dei­
ne ohne jede Einschränkung und Enge, nach deinem Ermessen, dem ich dich an­
vertraut habe, selber bestimmen. Ich habe dich in die Mitte der Welt gestellt, da­
mit du dich von dort aus bequemer umsehen kannst, was es auf der Welt gibt. 
Weder haben wir dich himmlisch noch irdisch, weder sterblich noch unsterblich 
geschaffen, damit du wie dein eigener, in Ehre frei entscheidender, schöpferi­
scher Bildhauer dich selbst zu der Gestalt ausformst, die du bevorzugst. Du 
kannst zum Niedrigeren, zum Tierischen entarten; du kannst aber auch zum Hö­
heren, zum Göttlichen wiedergeboren werden, wenn deine Seele es beschließt.'
Wert und W ürde des M enschen sind aus seiner Stellung in der Schöpfung 
abgeleitet. Sie bleibt das Maß aller Dinge. Pico bemüht -  sei es gläubig, sei 
es strategisch -  die theologische Seinshierarchie: Dass alles seinen festen 
Rang auf der Himmelsleiter der Schöpfung habe. Doch er identifiziert den 
neuen Adam gerade als denjenigen, der sich ihrer Systematik nicht fügt. In­
mitten einer durchgängig bestimmten W elt ist er das einzig Unbestimmte, 
ein Fremdling des Systems. Positiv gewendet: Ihm allein ist, im Rahmen 
des Geschaffenen, die Freiheit der Selbstbestimmung eingeräum t.6 W ird er 
darin aber nicht bereits als ein Spielraum begriffen, der ihm eine eigene 
Gestaltungsm öglichkeit eröffnet? Der ihn Mensch nach seinem -  freien -  
W illen und seiner eigenen Vorstellung sein lässt? Er träte damit von Ferne 
bereits ins Konzept von Subjektivität ein. V orm odem  wäre es in dem Sinne 
zu nennen, dass es nicht um den Einzelnen als solchen geht, sondern um 
die Gattung Mensch in ihrer Andersartigkeit innerhalb des großen Zusam ­
menhangs der natura naturata. Pico fasst sie schon als offenen Kontext im 
Rahmen fester, göttlich »vorgeschriebener Gesetze« auf: begrenzt von ei­
ner Ewigkeit, aus der er entlassen, und einer, in die er, erlöst oder nicht, zu­
rückkehrt. Zwischen beiden aber tut sich die Erfahrung der Zeit auf. Sie er­
öffnet gleichsam  einen dritten, beweglichen Ort zwischen dem unwider­
5 Giovanni Pico della M irándola (1990: 6-7). Zur Verbindung mit Ficinos Neuplatonismus cf. Em st 
Cassirer (51977: 139ss.), der »die Liebe als einen wechselseitigen Prozeß« fasst und sie damit aus 
dem platonischen Aufstiegsschema heraustreten lässt. Der Begriff des M enschen bei Pico entspricht 
genau der Liebestheorie Ficinos.
6 Wenn er auch, mit Ficinos Platonismus, als Verwirklichungsziel des M enschen seine geistige Identi­
tät festhält. Aber es handelt sich um die »erhabene und heilige Philosophie« der Naturerkenntnis; 
und ihr Prinzip ist weniger die Stufenleiter der Theologie, sondern die Einsicht, ja  der Eintritt in die 




ruflichen Anfang und Ende -  eine temporale Identität, die den Durchgang 
von der Geburt zum Tod als einen eigenen, begrenzten Zeit-Raum wahrzu­
nehmen vermag, als Frist eines irdischen Lebens. Eine solche Existenz um 
ihrer selbst willen wollte allerdings gelernt sein. Dem dienten nicht nur die 
pragmatischen artes vivendi. Picos neuzeitliches M anifest zeichnet sich ge­
rade dadurch aus, dass er diesem Leben in der Zeit auch eine brisante 
Handlungstheorie gibt. Denn die Autonomie, die er dem M enschen ge­
währt, erwächst ihm aus einer Analogie zum Schöpfer aller Dinge. Dem 
M enschen im Kleinen zu erlauben, was Gott im Großen tut -  liegt dem 
nicht, strenggenommen, eine kühne Einschränkung, ja  Leugnung, anders 
gesagt, Usurpation seiner Schöpfungsmacht zugrunde? Gewiss, Pico 
sprach, in guter theologischer Tradition, vom M enschen als einer Gattung 
innerhalb des Geschaffenen. Dennoch verdankt sich seine Andersartigkeit 
einer Seinsdifferenz, also dem, worin er gerade aus der sonst überall wal­
tenden kosm ologischen Gesetzesmäßigkeit herausfällt. Er kann -  oder 
muss dadurch -  sein eigenes Leben leben.
Die Folgen dieser program m atischen Freisetzung des M enschen zu sich 
selbst waren beträchtlich. Die wohl folgenreichste hat schon Pico selbst 
entfaltet. Als M itte der Welt, frei nach eigenem Ermessen sich entfalten zu 
können: Für diese Ausnahmestellung des Menschen gibt es nur einen legiti­
men Archetypus, eben den W elterschaffer selbst. Doch stellt Pico damit im 
Grunde nicht insgeheim die theologische Schrifthermeneutik au f den 
Kopf?7 Statt aufsteigend, im Sinne der analogia entis, von den mangelhaf­
ten Geschöpfen au f den vollkommenen Schöpfer zu schließen, hat er, von 
ihm ausgehend, ein schöpferisches W esen auch des M enschen abgeleitet. 
Der M ensch -  ein kleiner Gott; M ikrokosmos im M akrokosmos. Seine 
Sündhaftigkeit wäre zurückgenommen und machte einer neuen W eltwürde 
Platz, die ihm den Glanz einer W iedergeburt verleiht.
Sie hat jedoch ihren nicht minder neuzeitlichen Preis. Denn was er aus 
seiner schöpferischen Lizenz macht, hängt jetzt in hohem Maße von ihm 
selbst ab. Deshalb sieht er sich, gewissermaßen als Folgelast seiner Selbst­
bestimmung, vor die Aufgabe der Selbsterkenntnis und -Verantwortung ge­
stellt. Um zu erfahren, was er kann, muss er wissen, wer er ist. Folgerichtig
7 Eine der grundsätzlichen Ablösungen der Neuzeit vom Mittelalter, die Reinhold R. Grimm (1981: 
567-576) als Übergang »von der explikativen zur poetischen Allegorie« gewürdigt hat und darin zu­
gleich die entscheidene Neuerung gerade auch der Arcadia  Sannazaros sieht.
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gipfelt Picos E ntw urf im delphischen >Erkenne dich selbst« »W er sich 
nämlich erkennt«, fügt er hinzu, »erkennt in sich alles.«  Es ist dies der 
subjektivistische Grund seines neuen Lebens, insofern er sich dadurch als 
Objekt seiner selbst setzt. Ihm verdankt sich auch die Entstehung einer 
ganz neuen W issenschaft von Menschen, die Anthropologie. Ihr Name 
wurde von M agnus Hundt mit dem bezeichnenden Titel eingeführt: Anthro- 
pologium  de homine dignitate(l) natura et proprietatibus (1501). Eine 
hochinteressante Schrift. Durchaus der absteigenden Herm eneutik Picos 
vergleichbar, trennt er aus der Theologie eine Lehre des menschlichen Kör­
pers heraus, die Anatomie. Sie antwortet auf die unterstellte Frage: W as ist 
der Mensch, wenn er nicht mehr allein au f Gott hin entworfen wird? Er 
wird darüber zum Schöpfer der W issenschaft, die zwar vom m etaphysi­
schen Urheber aller Dinge ausgeht, das G eschöpf >Mensch< aber vornehm ­
lich >physisch<, das heißt für sich betrachtet. Und: Er wird zum Künstler. 
Pico selbst deutet diese Konsequenz schon an. Der Mensch als »frei ent­
scheidender, schöpferischer Bildhauer« -  hat er sich von Gott nicht insge­
heim einen B egriff nach seinem  Bild und Gleichnis gemacht, auch wenn er 
ihn als höchsten Künstler respektiert? Außerdem: Die Schöpfung als 
Kunstwerk zu preisen, hieße dies dann nicht, dass menschliche Kunstwerke 
nicht länger als >Lügen< verurteilt werden müssen, weil es nur die eine, of­
fenbarte W ahrheit gibt? Wäre nicht vielmehr Kunsthandeln geradezu täti­
ger Gottesdienst, insofern der Mensch dabei besser als irgendwo anders 
»ohne jede Einschränkung und Enge« sich »selbst zu der Gestalt ausfor­
men« kann, »die er bevorzugt«? In der Kunst wäre er demnach seinem 
Schöpfer am nächsten.
Eine curiositas kam dadurch über die W elt und ihn selbst. W em das 
Recht eingeräumt wird, um sie und sich frei nach »eigenem Ermessen sel­
ber zu bestimmen«, muss die Bedingungen seiner selbst ungleich besser 
kennen als wenn ihm ein Lebensplan orthodox vorgeschrieben wird. W el­
ches aber wären die Voraussetzungen, die einer solchen produktionsästhe­
tischen Anthropologie gutzuschreiben wären? Pico geht abermals von der 
offiziellen M enschenlehre aus. Adam kann , sagt er, zum Niedrigen, Tieri­
schen »degenerieren« oder aber zum Höheren, Göttlichen »regenerieren«. 
Er sieht sich damit einem heftigem Seelenkam pf ausgesetzt. Um es mit auf­
klärerischer Begrifflichkeit zu sagen: Der M ensch ist das Resultat einer
8 Giovanni Pico della M irándola (1990: 23-24).
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Psychomachia, in der Sinnlichkeit und Verstand um seine Identität käm p­
fen. Pico spielt dabei unverkennbar au f M arsilio Ficinos platonische Psy­
chologie und, über ihn zurück, au f Thomas von Aquin und seine maßgeb­
liche Bestimmung des M enschen als einer Doppelnatur, als einem animal 
rationale an.9 Sie fassen ihn also als eine coincidentia oppositorum  ele­
m entarer Grundbestrebungen auf.10 Innerhalb der niederen, geistlosen N a­
tur nimmt er, als Geistbegabter, die lichteste Stelle au f der dunklen Seite 
des Kosmos ein. Von Gott, der A llvem unft her gesehen, steht er aufgrund 
seiner animalischen Teilhabe jedoch auf der niedrigsten Stufe »himmli­
scher Lebewesen«. Pico hat ihn deshalb eigentlich bereits als ein problem a­
tisches W esen situiert. Es kann sich frei selbst bestimmen, gewiss, aber für 
lange Zeit nur zwischen  zwei unhintergehbaren Bestimmtheiten. Deutlicher 
gesagt: Es darf die M itte seiner eigenen W elt bilden, aber diese Mitte ist, in 
letzter Konsequenz, leer und es sich selbst ein Fremder. Deshalb wird ihm 
negative Subjektivität abgenötigt. W as immer es auch aus sich machen mag 
-  mehr als am Ergebnis bem isst sich seine Humanität an seiner vorrangigen 
Aufgabe: Um M itte sein zu können, muss es zuerst die widerstrebenden 
Anlagen des Leiblichen und Seelischen in sich ver-mitteln. Ein unerhörter 
Gedanke. Denn die ihm aufgetragene Selbstvereinbarung ist, im Prinzip 
schon hier, ein offenes Projekt. Picos Schrift wurde denn auch sogleich ver­
boten; er selbst eingesperrt. Dabei hatte er sich mit allen verfügbaren Lehr- 
m einungen abgesichert und als Vermittlungsziel die geltende, das heißt 
christliche M oral eingesetzt. Und natürlich sollte der neue Adam sich, das 
war humanistisches und christliches Gemeingut, nach oben, zum Vernünf­
tigen, Geistigen hin entwickeln.
Wie aber, und daran vor allem hatte sich die Würde des M enschen zu 
bewähren, lässt sich diese schöpferische Verwiesenheit au f sich selbst 
durchführen? M it anderen Worten: Sie bedarf Formen des Umgangs mit 
sich selbst -  Anthropologie. Nur mit einem eigenen Logos ist ein selbstbe­
stimmter M ensch zu machen. Pico geht darauf lediglich am Rande und un­
systematisch ein. Aber zum indest umrisshaft ahnt schon er die drei Weisen 
der Selbstfindung, die dem neuen M enschenbild eine lange Zukunft sichern 
werden. Am offensichtlichsten ist die konventionellste: Christliche wie an­
tike Lebenslehre waren sich einig, dem zwischen Gut und Böse hin- und
9 Cf. die historische Übersicht von Michael Landmann (Hrsg.) (1962: 112-160), hier pp. 128ss.
10 W eniger im Sinne des Cusaners als von Giordano Bruno. Cf. Nuccio Ordine (1999).
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hergerissenen M enschen mit Hilfe der Rhetorik im besten, mit Strafen im 
anderen Falle M ores zu lehren. Das wird so bleiben bis zu Kants m orali­
schem Imperativ. Daneben leitet Pico jedoch aus der menschlichen Teilha­
be an Himmel und Erde eine magische Naturphilosophie ab, die zur Grund­
lage einer W issenschaft von der Natur wird. Und, drittens, der Mensch 
wird M ensch durch Kunst. Stets aber, und dies w ar vielleicht die bedeu­
tendste humanistische Vorleistung, verband sich der Anspruch auf eine dig- 
nitas hominis m it der Auffassung, dass die Aneignung eines Selbst sich al­
lererst der Beherrschung der Sprache verdankt.11 Mit einer ars bene dicendi 
vor allen Dingen lässt sich das Niveau >Mensch< gegenüber den Befrem­
dungen des Anim alischen (und eines strafenden und rächenden Gottes) hal­
ten. Sie vor allem macht, in humaner Perspektive, den M enschen zum 
M enschen.1“ M it Berufung darauf und auf Orpheus, Zarathustra, die K ab­
bala und anderes hatte der Philosoph eine eigene theologiapoética  im Sinn, 
mit der er begründen wollte, dass selbst aus der »Dunkelheit der Geschich­
ten« eine ganz »urtümliche W eisheit« spricht.13 Sie wurde nie geschrieben. 
Pico starb, im Banne Savonarolas, mit zweiunddreißig Jahren.
II.
Doch was ihm versagt war, haben die Künste ihrerseits zu klären versucht. 
Früher als die Philosophie haben vor allem sie sich einer Renaissance ver­
schrieben und sie au f vielerlei Feldern der Darstellung vollzogen. Eine fand 
die besondere Vorliebe von Künstlern und Publikum: es war Arkadien, die 
W elt pastoraler Literatur, M alerei und Musik. Heute ist sie entschwunden, 
wie andere irdische Paradiese. Damals jedoch und für m ehr als zwei Jahr­
hunderte w ar sie eines der meistbesuchten imaginären Reiseziele. Dieser 
überwältigende Erfolg ist erstaunlich. Er steht, sieht man von spektakulären 
Aufmachungen wie dem Pastor Fido  von Guarini ab, in einem auffälligen 
Gegensatz zur ereignisarmen, beschaulichen, weltfernen Art von Land und 
Leuten. Sie müssen offensichtlich im kultivierten Publikum ein vitales In­
11 Seit den Anfängen des Humanismus, namentlich durch Ciceros Schriften, eine Grundüberzeugung. 
Cf. W infried Wehle (1993).
12 Dazu Jürgen Trabant (1997: 595ss.).
13 Giovanni Pico della M irándola (1990: 57-58), wo es heißt, die Magie des dichterischen W ortes sei 
es, welche »die in den Tiefen der Welt, im Schoß der Natur, in den geheimen Speichern Gottes ver­
borgenen W under ans Licht bringt«.
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teresse getroffen haben, das ihr Bild höchst ansprechend fand. Vieles deutet 
darauf hin, dass hier mittels der Kunst die -  anthropologische -  Grundfrage 
verhandelt wurde, wie der M ensch mittels Kunst Mensch werden kann. 
Und dass es hinter der Harmlosigkeit des Landes tatsächlich um Brisantes 
gegangen sein muss, zeigt seine Geschichte. Je mehr es sich neben epi­
schen, tragischen und komischen Fällen m enschlicher Verstrickung be­
hauptete, desto größer war offenbar die Notwendigkeit, die naturverbun­
dene Sittlichkeit der Schäfer gegen verhärtete Ehrbegriffe außerhalb ins 
Feld zu führen. Die Kontroverse ist historisch geworden in Torquato Tas- 
sos befreiendem »Erlaubt ist, was gefällt« {Aminta I, 2), dem Battista Gua- 
rini mit dem angepassten »Erlaubt ist, was sich ziemt« (Pastor Fido IV, 9) 
sogleich ins W ort fiel. In Arkadien ging es, zumindest zu Zeiten der Re­
naissance, um einen neuen B egriff vom Menschen.
Das Land w ar wie geschaffen dafür. Es liegt prinzipiell draußen vor je ­
der Zivilisation. Es huldigt einem Ideal des einfachen Lebens, das weitge­
hend von allem  negotium  suspendiert. Schäfer und Nymphen, seine Be­
wohner, führen dadurch eine Art Sonntagsleben. Diese Entlastung von ma­
teriellen und sozialen Zwängen verschafft ihnen das nötige otium, um sich 
vor allem mit sich selbst beschäftigen zu können. Die arkadische Ansicht 
der W elt nim m t gewissermaßen eine »phänomenologische Reduktion« 
(Edmund Husserl) vor der Zeit vor: Die äußere Tatarmut der Leute dient 
der Entfaltung ihres Innenlebens und Gefühlsreichtums. Angestoßen wird 
alles durch eine der ältesten Dramaturgien der Kunst, die Liebe. Schäfer 
sind -  in aller Regel unglücklich -  verliebt. Arkadien tritt dabei zwar m ate­
riell das Erbe der petrarkistischen und antiken Liebesdichtung, nicht jedoch 
deren privative Lösung an: Hier soll Liebe um ihrer Erfüllung willen be­
sprochen werden. Was den M enschen von Natur aus elem entar bewegt, 
kommt damit als Teil, nicht mehr nur als -  sündhaftes -  Gegenteil seiner 
M enschwerdung in Betracht.
Die Autoren, die das literarische Bild Arkadiens prägten, Sannazaro, 
M ontemayor, Tasso, Guarini, Honoré d ’Urfé, Marino haben in diesem 
Land eine bedeutsame semiotische Entdeckung gemacht. Das bukolische 
und liebeslyrische Inventar ließ sich umfassend metonymisch in Anspruch 
nehmen. Dadurch entstand die arkadische Blickerweiterung schlechthin: 
Sie nahm im Verhältnis von liebendem Schäfer und abweisender Nymphe 
die menschliche D oppelnatur des animal rationale wahr. In der Nymphe, 
dem weiblichen Part, war das animale, die naturhaft kreatürliche Teilhabe
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des M enschen eingetragen. Die Dienerin der Diana weiß kaum etwas von 
sich; entsprechend unbedingt gehorcht sie deshalb ihrem Versprechen, das 
sie der Göttin gegeben hat. In deren Namen jag t und tötet sie das Wild. Es 
ist ihr Erkennungszeichen: Ihre eigene Natur ist >wild<, weil frem dbe­
stimmt, unerlöst und damit diskret Ausdruck für die Gefährlichkeit der un­
bewussten Natur. Sie kennt sich selbst nur als W esen einer anderen Autori­
tät; spricht wenig oder gar nicht, zumindest anfänglich. Für den Schäfer 
hingegen wird das rationale  verfochten. Er hütet die Tiere und schont ihr 
Leben, das heißt er kultiviert die Natur und vertritt damit ihre entgegen­
kommende Seite. Die Nymphe wendet ihre Lebensenergie nach außen in 
die Verfolgung und Vernichtung des Animalischen; von daher ihre rigorose 
Keuschheitsverpflichtung. Er hingegen dringt au f seine Gefühle ein, w en­
det sich also nach innen, au f sich selbst. Seine Energie geht nicht in Taten, 
sondem in die Sprache. W ährend sie praktiziert, theoretisiert er, was den 
M enschen von Natur aus bewegt. Anlass dazu gab die innere Verwundung, 
die sie, die Jägerin, ihm zugefügt hat, als er sie angeschaut hatte und ihn 
dadurch die Pfeile Amors trafen. Dass sie jedoch so viel Macht über ihn 
hat, zeigt, dass auch das >rationale< Prinzip, unter dem er steht, im Grunde 
auf seine Art ebenfalls unerlöst ist. Auch der Schäfer ist also nicht Herr sei­
ner selbst: Er braucht sie, sonst ist er von Sinnen, das heißt sich selbst ent­
fremdet. Um dies zum Ausdruck zu bringen, macht er ein synästhetisches 
>Bild< des Jammers: seine Klagelieder. Beide zusammen aber dem onstrie­
ren für die neue anthropologische Auffassung, dass die gedankliche und 
kreatürliche Seite des M enschen zusammengehören, trotz ihrer Gegensätze. 
Wo dies nicht so ist, wie zu Beginn der arkadischen Liebeshändel, erleidet 
jeder seine anthropologische Rolle als (melancholische) Vereinseitigung 
des Prinzips, das er verkörpert. Die Frau ist sich fremd, weil sie zuwenig 
auf sich selbst bezogen; er, weil er zuviel mit sich selbst beschäftigt ist.
Doch in Arkadien finden sie die denkbar besten Voraussetzungen für 
eine Heilung ihrer Dezentrierung. Denn Schönheit, Anmut und Geneigtheit 
von Land und Leuten zeigen, dass sie, im weiteren Sinne, dem Horizont ei­
ner letzthinigen Versöhntheit unterstehen, au f den ihre W elt ausgerichtet 
ist: das Goldene Zeitalter und das paradiesische Glück des ersten M en­
schengeschlechtes.14 Dieses war in höchstem -  naivem -  Einvernehmen mit 
sich, weil jeder nur das wollte, was die Natur ihm gab und die N atur ihm
14 Dazu Harry Levin (1969).
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von sich aus bot, wonach er verlangte. Vor allem aber, weil Tiere, M en­
schen und Götter noch eine Sprache hatten -  jene >orphische< Ursprache, 
an der sich kulturell erschöpfte Epochen regelmäßig zu erneuern hoffen. 
Gewiss, dieses Ideal war unwiederbringlich dahin; alle -  Arkadier, Dichter 
und Publikum -  wussten es. Aber es blieb eine mythische Him m elserinne­
rung und damit Berufungsinstanz für ein menschenmögliches Glück -  auch 
wenn davon kein neues Paradies zu erwarten war.
Es ist nun überaus bemerkenswert, wie die kleine, pastorale Gemeinde 
versucht hat, die inneren (und äußeren) Gegensätze eines animal rationale 
auszutragen und zu besänftigen. Heroischer Tatendrang ist ihrem locus 
amoenus fremd. Umso m ehr kam es au f seine alternativen W affen der 
Selbstbehauptung an. In Arkadien wird die Sprache zum Ereignis. Sie steht, 
in allen ihren Spielarten, im M ittelpunkt dieser Sonderwelt. W enn eine 
Aussicht au f Aussöhnung des menschlichen Dualismus besteht, dann, so 
lautet die These dieses Landes, mit Hilfe der Sprache. Das Glück, von dem 
hier überall die Rede ist, lässt sich nicht mit Waffen, sondern nur mit arka­
dischem Logos erlangen. Für die gebildeten unter seinen Liebhabern muss 
dies eine erregende Vorstellung auf den zweiten Blick gewesen sein. Seit 
Boccaccios Decameron  hatte es wohl keinen anderen kulturellen Ort gege­
ben, der es erlaubt hätte, im Schutze von Fiktionalität den W ert der Sprache 
für einen hum anen B egriff vom M enschen so hoch zu veranschlagen.
III.
Sannazaro hat das Verdienst, als erster aus der geläufigen bukolischen M a­
terie eine arkadische W elt herausgehoben zu haben. Innerhalb weniger 
Jahrzehnte gehörte dieses Hirtenland dann zum festen Bestand imaginärer 
Ergänzungswelten.
Seine Arcadia  mag deshalb einsichtig machen, worin die besondere 
Faszination dieser ästhetischen Projektion bestand. Zunächst nim m t sie 
durch ihre alles um fassende Stimmigkeit für sich ein. Pflanzen, Tiere und 
M enschen, der ganze untere Bereich des Kosmos, ist von der gleichen, ein- 
vem ehm lichen Gesinnung durchdrungen. Bereits die rhetorische Aufzäh­
lung der Baum arten zu Beginn dient diesem Zweck: Sie führt das friedliche 
M iteinander der unterschiedlichsten Gewächse vor. In ihm wirkt sich aus, 
was die Natur allererst zu dieser Harmonie befähigt: dass sie, selbst wo sie 
für uns stumm bleibt, gleichwohl einen kommunikativen Zusammenhang
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bildet. N atur ist hier, ihrem W esen nach, Sprache. Der W ald flü stert, die 
Quellen und Bäche m urm eln ; die Vögel singen', der W ind haucht,15 Jedes 
ihrer Elemente hat seine ursprüngliche Stimme. Das gilt artgemäß auch für 
die Natur des M enschen. Sein unmittelbarster Ausdruck ist, nach arkadi­
scher Auffassung, M usik und Gesang. Diese alles durchwaltende Ge- 
stimmtheit hat in Pan ihr Sinnbild gefunden, dem Gott der Hirten, dessen 
Flöte Emblem für diese mythische Ursprachlichkeit der Natur ist.16 A uf sie 
berief sich die Sage vom Goldenen Zeitalter, als sie die Kindheit des M en­
schengeschlechts als eine Zeit grenzenloser Kommunikation beschwor. Die 
ganze W elt w ar damals noch im »Einklang«.17 Diesen emphatischen Zau­
ber wertet Arkadien zu einer eigenen Sprache des animale auf. Sie zeichnet 
den M enschen ebenso aus wie seine >rationalen< Ausarbeitungen. Rückbli­
ckend auf die orphischen Mythen bzw. das christliche Pneuma hat auch A r­
kadien Anteil an einer W endung in die Neuzeit, wo die erkenntnistheoreti­
sche Saat dieser Ursprache dann bei Rousseau, Vico, Hamann, Herder, 
Humboldt oder Novalis ganz aufgehen wird: in der Kritik aufklärerischer 
Vernunft.
A uf diese >magische< Natureinfalt ging das Glück der ersten M enschen 
zurück. A u f sie beziehen sich -  noch immer -  die Klagelieder der Schäfer: 
W enn sie hier ihr Unglück anstimmen, dann kann es sich immerhin als 
Verlust artikulieren gegenüber einer uranfänglichen Versöhntheit der äuße­
ren und inneren Natur. Geht nicht wenigstens noch das >Echo< sym pathe­
tisch auf ihre Verstimmung ein? Und zeugen nicht heute noch die turteln­
den Tauben davon, wie es einst war? Ursache für den selbstverschuldeten 
Ausgang aus der N atürlichkeit aber ist, seit Vergil schon, dass der Mensch, 
einem alten Dekadenzschema zufolge, zivilisatorisch bis in ein Eisernes, ja  
Bleiernes Zeitalter -  Blei für Kugeln -  heruntergekommen und seinen Ur­
sprüngen gänzlich entfremdet ist.18 Zwar kennt er noch natürliche W ün­
sche; sie natürlich befriedigen, wie im Goldenen Zeitalter, kann er aller­
dings nicht mehr. Sannazaro hat seine Schäfer deshalb zu Flüchtlingen ge­
15 Als literarischer Topos war dieser locus amoenus selbst dem M ittelalter nicht fremd geworden. Cf. 
Ernst R. Curtius (1948: 202 [Kap. 10 § 6 »Der Lustort«]). Erst Arkadien erfasst in der Eloquenz des 
Ortes ein Sprachereignis. Cf. Jacopo Sannazaro (1990: 14 [n. 20] und 165-170).
16 Vor ihm steht, maßgeblich durch Ficinos neuplatonische Akademie geprägt, Orpheus, der mythische 
Sänger als Sinnbild ursprünglicher Poesie. Cf. dazu Richard Cody (1969: 23ss.).
17 »[...] i tempi antichi, quando i buoi parlavano, /  che ’1 ciel piü grazie allor solleva producere. / Allora 
i sommi dii non si sdegnavano /  menar le pecorelle in selva a pascere; /  e, come or noi facemo, essi 
cantavano«; in: Jacopo Sannazaro (1990: 113 [VI, vv. 69-73]).
18 Cf. Gustavo Costa (1972).
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macht, welche die Zivilisationskrankheiten von H of und Stadt nach Arka­
dien tragen, um sie dort nach Art des Landes, das heißt sprachlich, mit ar­
kadischer Logotherapie zu behandeln.
Für die Schäfer heißt dies Diskurswechsel: Sie hatten von der krank­
machenden Kultursprache zu lassen, um an der Natursprache Arkadiens zu 
gesunden. Anders gesagt: Ihr verbildeter Verstand soll sich an den sinnli­
chen >Quellen< des Lebens erneuern. Im Grunde ein unerhörtes Programm. 
Es sieht in der niedrigen Natur nichts weniger als eine Gegenkultur, die als 
gleich- und eigenwertig ins Bild des animal rationale gehört. Sannazaro 
behauptet andererseits jedoch nur, was Botticellis anthropologisches A n­
dachtsbild von der Geburt der Venus allegorisch erzählt. Venus verkörpert, 
im besten Sinne des W ortes, die schöne M öglichkeit des M enschen zw i­
schen zwei gegenläufigen Ansprüchen. A uf der einen Seite die sinnliche, 
genetische Energie der Natur -  das >animalische< M oment der W indgötter. 
A uf der anderen kom m t ihr, in Gestalt der Frühlingshore, die Repräsentan­
tin der Künste entgegen, deren Tugenden -  das >rationale< M oment -  ihr ei­
nen reich verzierten M antel rhetorischer Zucht überzulegen vermag. Venus 
selbst wird zwar lebhaft von beiden angemutet. Ihre Schönheit und W ürde 
entspringt jedoch gerade daher, dass sie -  nackt -  weder das eine noch das 
andere, sondern das Ankommende, Neue, die Mitte zwischen beiden, ein 
Drittes, ihre Verm ittlung ist, die den Geist natürlich und die Natur geistig 
macht. Ihre N acktheit -  ist sie so gesehen dann nicht Zeichen für ein kul­
turell ungebrochenes Idealbild des neuen M enschen, den Gott, um mit Pico 
zu sprechen, als »ein G eschöpf von unbestimmter Gestalt« schuf, dessen 
paradiesische Anfänglichkeit gerade die Voraussetzung dafür wäre, um 
sich neuzeitlich selbst zu erfahren: sich »ohne jede Einschränkung und En­
ge, nach seinem Ermessen [...] selber zu bestimmen«? Die Geburt der Ve­
nus: Allegorie vom W erden einer neuen, natürlichen H um anität19, die ihr 
Ideal in der kunstvollen (Höre) Vermählung (W indgötter) von Kreatürlich- 
keit und G eistigkeit hat.
19 Dass es sich bei der Geburt der Venus gleichsam um die Proklamation eines Ideals handelt, hat be­
reits Aby W arburg (21980 [1979]: 39) angedeutet, als er sie gegen das andere Venusbild Botticellis, 
La Primavera, abhob, wo Venus bereits »in königlichem Schmuck in ihrem Reiche« erscheint. Für 
diese »idealistische« Deutung der Geburt der Venus spricht die überzeugende Interpretation der spä­
teren Primavera, die Horst Bredekamp (1988: 83) vorgeschlagen hat. Seinem Nachweis zufolge ist 
dieses zweite Venus-Programm erkennbar von jenem  irdischen Paradies abgerückt, das sich im frü­
hen Bild noch programm atischer zu artikulieren scheint.
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Der Bezug auf Pico ist nicht beliebig. Er wie Poliziano und mit ihm 
Botticelli standen in enger Beziehung zu M arsilio Ficinos platonischer A- 
kademie in Florenz. Manches spricht dafür, dass sie den philosophischen 
Flintergrund Botticellis bildet. In einem Brief an den Auftraggeber des B il­
des erklärt er Venus als humanitas, Sinnbild sittlich vollkommenen M en­
schentums.20 Vor allem aber nennt er sie in Übereinstimmung m it Polizia­
no21 eine Nymphe! Nichts, was die Arkadier erleben, geht deshalb im vor­
dergründigen Liebesstreit auf. Diese pastorale Gemeinde ist ihrerseits ein 
Projekt der Renaissance. Sannazaro, der Akademiker, wusste, was sich in 
seiner Kunstwelt vortragen ließ.
Poetisch sucht er seine Lösung in einem sermo humilis.22 Für ihn ist er 
das, was die Venus für Botticelli: sermo  tritt für kulturelle Gestaltung, hu­
milis für die natürlichen Antriebe ein. Wie aber ließe sich -  dadurch -  die 
liebende Entzweiung von Schäfer und Nymphe >human< überwinden? San­
nazaro hat dazu bereits in der ersten Abteilung der Arcadia  ein faszi­
nierendes Szenarium entworfen. Da ist Ergasto, ein Doppel des Autors, In­
begriff dessen, was arkadische Sprachkunst vermag; M odellschäfer für vie­
le nach ihm. W ie es sich gehört, hat ihn, mit allen (melancholischen) Sym­
ptomen, die Liebeskrankheit erfasst. Das kam so. Eines schönen Tages fällt 
ihm die lichte Gestalt einer Nymphe ins Auge.23 Sie stand, entblößt, im 
Bach, singend -  ein Bild dessen, was sie ausmacht: vermählt mit dem W as­
ser, aus dem  das Leben kommt; ohne Verhüllung und Verstellung der Kul­
tur, unverfälschter Ausdruck der Natur -  eine Schwester der Venus. Vor al­
lem: Sie singt, für sich, ohne Grund, nicht wie die gequälten Schäfer. Rous­
seau oder Schiller hätten sie für eine Übersetzung des >Naiven< halten kön­
nen.
Ein wahrhaft umstürzendes Geschehen setzt ein. Ihr natürlicher Zauber 
raubt ihm die Sinne: Ohnmächtig fällt er zu Boden. In Arkadien jedoch ist 
alles Zeichen. Durch sein jähes Begehren teilt sich dem Schäfer Ergasto auf 
natursprachlichem W ege mit, dass ihm etwas Grundlegendes fehlt. Drau­
ßen, in der Gesellschaft, würde es sich negativ, als Unbehagen in der Kul-
20 W iedergegeben bei Jan Lauts (1958: 20-21).
21 Angelo Poliziano (1981: 113-114 [1, vv. 99-103]).
22 Ausdrückliches Stilprogramm im »Prologo«: »Onde io, se lecito mi fusse, piü mi terrei a gloria di 
porre la mia bocea a la umile fistula di Coridone, [...], che a la sonora tibia di Pallade, [...]«  [Epos], 
in: Jacopo Sannazaro (1990: 55). Ebenso Torquato Tasso (1995: 12-13 [vv. 76ss.]).
23 Jacopo Sannazaro (1990: 62-63).
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tur anzeigen. Hier jedoch, im Anblick der Nymphe, wird es geradezu kairo­
tisch identifiziert als eine Fülle, die seine Auffassung übersteigt. Danach ist 
Ergasto nicht mehr er selbst. Seine todesähnliche Geistesabwesenheit zeigt, 
dass er elementar von seiner alten Identität abgebracht wurde. Genau ge­
nommen ergeht es jedoch auch der Nymphe nicht anders. Sein fixierter 
Blick hat sie, die Unstete, Schweifende zutiefst befremdet: Jäh verstummt 
sie, bekleidet und verbirgt sich. W ollten sich so nicht Adam und Eva nach 
dem Sündenfall dem Blick des Herrn entziehen? Es ist Ausdruck auch für 
ihren Bruch des naiven Selbstverständnisses. Ihre Irritation wächst, als Er­
gasto, offensichtlich durch sie, wie tot zu Boden sinkt. Sie hatte den Erfolg 
der Jägerin, obwohl sie nicht gejagt hatte. Wohl konnte sie die natürlichen 
Zeichen des Todes lesen; unverständlich jedoch musste ihr die Ursache 
bleiben. Sie hatte sich eine W irkung zuzuschreiben, von der sie bisher 
nichts wusste. Entsprechend reagiert sie. Angesichts des (scheinbar) leblo­
sen Ergasto schlägt ihr Gesang deshalb in einen dissonanten Schrei um, 
Ausdruck dafür, dass sie sich am anderen selbst fremd geworden ist. Jetzt 
ist sie au f ihre W eise außer sich: Sie, die sonst Leben vernichtet, eilt ihm zu 
Hilfe. U nd als Ergasto w ieder zu sich kommt, flieht die, vor der sonst an­
dere W esen fliehen müssen. Auch ihre Ruh ist hin, wie später bei Fausts 
Gretchen.
Der M om ent des innamoramento  hat, anders als in der W elt der höfi­
schen Liebe, die mitgebrachte Identität beider erschüttert. Die Blicke des 
Schäfers haben die Frau genauso getroffen, wie ihre Schönheit ihn. Einer 
hat den anderen jew eils von sich abgebracht und ihm eine tiefe Defizienz- 
erfahrung zugefügt. Das Naturkind wird sich einer M acht bewusst, über die 
es selbst keine M acht hat. Das deckt zuletzt etwas Unbeherrschtes in ihrem 
naiven W esen auf, ausgedrückt durch ihren -  todbringenden -  Jagdinstinkt. 
Der Kulturmensch dagegen wird, im höchsten Sinne des W ortes, bewusst­
los. In der Begegnung des rationale mit dem animale geht jedem  auf seine 
Weise auf, dass er im Grunde eine -  unausgeglichene -  Doppelnatur hat.
Was tut Ergasto, um sein anthropologisches Ungleichgewicht zu behe­
ben? Was alle Schäfer tun: Er schweigt und sinnt (das petrarkistische »solo 
e pensoso«), dann singt und klagt er und trägt seinen Kummer in die Rinde 
der Bäume ein. In Arkadien ist eben alles sprechend. Mit seinen Liedern 
und Zeichen holt er deshalb sprachlich ein, was die Nymphe ihm in der na­
türlichen Sprache der Sinne m itgeteilt hat. Von ihm aus gesehen handelt es 
sich um  eine Rationalisierung ihrer W irkung; denn er versucht, ihren über­
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wältigenden Zauber in W orte zu übersetzen und damit begreiflich zu m a­
chen. Seine Gesänge leisten damit Reflexionsarbeit: Er bildet seine innere 
Verletzung in der Sprache verletzter Liebe, im Klageton ab. Dabei wird 
ihm nach und nach bewusst, was sie ihm bedeutet.
Und sie? Sie meidet ihn. Doch Arkadien ist ein kleines Land mit hoher 
kommunikativer Durchdringung. W enn sie ihm auch ausweicht, seine Lie­
der und Zeichen verfolgen sie überall hin.24 Von den sanften Anhöhen aus 
trägt der Ton weit hinaus; das Echo nimmt ihn mit; die Bäume halten es 
sichtbar fest; keinem  bleibt es verborgen. Eür die Nym phen war der Schä­
fer selbst nicht ansprechend; wohl aber haben sie einen Sinn für seinen 
Zauber: den Gesang und die Musik. Deswegen, heißt es ausdrücklich, legen 
sie sogar ihr Jagdwerkzeug nieder -  ein bedeutsames Zeichen auch dies - ,  
um den pastoralen Klängen zu lauschen.25 Und hier setzt die Peripetie im 
Liebesstreit und Selbstverständnis an. Indem sie au f die W ohllaute, die ver­
traute Natursprache hört, nimmt sie zugleich die Lremdworte auf, die er 
über sie sagt. Sie teilen ihr wieder und wieder mit, wer sie ist. So geht sie 
durch eine lange arkadische Sprachschule -  die Schäfer müssen lange kla­
gen, ehe sie erhört werden. Dadurch lernt die, die bisher unbewusst gelebt 
hat, sich nach und nach bewusst benennen. Aus ihrer N aturbegabung für 
das M elos entwickelt sich ein Sinn für den kulturellen Logos: Sie gewinnt 
einen B egriff von sich selbst.
Damit daraus aber ein Happy End werden kann, wie es nirgends anm u­
tiger dargestellt wurde als in Tassos Aminta, muss sich jedoch auch der 
Schäfer einer anthropologischen Revision unterziehen. So sehr hat die 
Nymphe seine Sinne angesprochen, dass er seinen Verstand -  rationale -  
verloren hat. W ürde sie sich ihm nicht entzogen haben, hätte seine Leiden­
schaft ins Unbeherrschte Umschlägen können, wie beim Satyr, der mit Ge­
walt, also animalisch nimmt, was er braucht, wenn er kann. Deshalb muss 
Ergasto seinen jähen Liebeswunsch in einem langen Liebesdienst au f Dau­
er stellen, damit sein sinnlicher Aufruhr in ein erträgliches Verhältnis zu 
seinen geistigen Ansprüchen kommt. Das heißt aber nichts anderes, als 
dass sich seine bisherige Räson unter den Bedingungen ihrer kreatürlichen
24 Eine Art arkadische Primärkommunikation, Topos vieler Eklogen, zugleich Rem iniszenz Petrarcas. 
Cf. beispielsweise einen Bezugspunkt auch Sannazaros, Angelo Poliziano, Fabula di Orfeo (1480), 
in: id. (1981: 140 [vv. 50ss.]): » [ ...]  s ’ella l’ode [seil, das Lied], verrá come una cucciola« (v. 91). 
Orpheus ist Schäfer und seine Sangesmacht Inbegriff pastoraler Logotherapie der Liebe.
25 Jacopo Sannazaro (1990: 54 [Prologo] sowie 65 [I]).
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Negation neu zu bilden hat. Darüber wird er selbst ein anderer. Ein hoch­
sensibles Ereignis.
Die Schäfer haben, wenn sie von den Nymphen in Bann geschlagen 
werden, nichts anderes mehr im >Kopf< als sie. So unbedingt aber wie sie 
die Dienerinnen Dianas verfolgen, die von Verfolgung ja  etwas verstehen, 
müssen diese sich dadurch nicht ganz als Objekt einer -  tödlichen -  Lei­
denschaft fühlen?26 Die Jägerinnen werden dadurch aus ihrer Sicht zu G e­
jagten. Das nötigt ihnen ihrerseits einen folgenreichen Rollenwechsel ab. 
Jetzt fliehen sie. Im Grunde aber ist es eine Flucht vor dem Bild, das die 
Schäfer sich von ihnen machen. Es mutet ihnen eine Selbsterfahrung zu, 
die ihnen nahe bringt, dass es ein heftiges Interesse an ihnen gibt, das sie 
nicht länger so sein lassen will, wie sie bisher waren. Ihr W iderstand ist im 
Grunde ihre Art von unbegrifflicher Reflexion. Er hält einerseits die Schä­
fer lange hin, sodass sie ihre Liebe -  zunächst -  als ihr eigenes, und in die­
sem Sinne ganz und gar subjektives Anliegen zur Kenntnis nehmen müs­
sen. Die Nym phen zwingen sie also, diese subjektivistische Verengung zu 
objektivieren. Andererseits kann den Schäfern dabei aufgehen, dass die Na­
turverhaftung der Geliebten einem eigenen Konzept von Sittlichkeit und 
Sprache gehorcht. Allerdings müssen auch die rigiden Dienerinnen Dianas 
von ihrem objektivistischen Naturbann abgehen und ihn subjektivieren, in­
dem sie von den Schäfern lernen, welchen W ert sie für sich selbst genom ­
men haben. Jeder relativiert im Anderen seine eigene Einseitigkeit und 
wird dadurch offen für ein Projekt der Gegenseitigkeit -  arkadische pietà. 
Sie anerkennt tätige, schöpferische Selbstvereinbarung des M enschen als 
höchste Tugend.
IV.
Von hier aus mag offenkundiger werden, warum Arkadien so viel zeitge­
nössische Aufm erksam keit au f sich ziehen konnte. Das Land der Schäfer 
(und Nymphen) ist im höheren Sinne eine anthropologische Versuchsan­
stalt. Unter dem Schutz ihrer offensichtlichen Unwirklichkeit -  jeder wuss­
26 Aus dem Orpheus-M ythos stammt das verbreitete Motiv, dass die Nymphe(!) Euridike au f der 
Flucht vor einem liebesrasenden Schäfer einen beispielhaft chthonischen Tod erleidet -  sei es, dass 
sie im W asser ertrinkt, sei es dass sie, in Anlehnung an den Sündenfall, von einer Schlange gebissen 
wird. Cf. dazu eine historisch einflussreiche Version bei Angelo Poliziano (1981: 145 [Fabula di 
Orfeo , vv. 190ss.]).
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te, dass sie eine Erfindung von humanistisch Gebildeten w ar -  ließ sich der 
Anspruch freibleibender Selbstverwirklichung kühner erheben als in der 
überwachten Sprache zeitgenössischer M oralphilosophie. Denn die harmlos 
anmutenden Liebeshändel von Mann und Frau kehren im Grunde die theo- 
logisch-christlich zulässige Frage nach dem M enschen um. Bisher hatte er 
nach sich zu fragen: Was bin ich -  im Blick auf ein absolutes Sein. Hier 
aber darf gelten: Was kann ich in Bezug auf mich selbst sein -  abgesehen 
von meiner Einlassung in eine übergreifende W eltordnung, die sich mir 
entzieht. Das Bewusstsein des M enschen beginnt, sich au f eine diffe­
rentielle Identität einzustellen.
Die Rollen von Schäfer und Nymphe sind dabei so verteilt, dass sie die 
Bedingungen dramatisieren, von denen eine solche Selbstbestimmung aus­
zugehen hat. Sie anerkennen etwa in der Geschlechterdifferenz den M en­
schen als eine Doppelnatur, in der ein geistiges und ein sinnliches Prinzip 
ihr Recht fordern. Wie, so fragt es sich in Arkadien dringender als sonst 
wo, lässt sich dieser Streit beheben -  ohne sich zuerst oder gar ausschließ­
lich nach Tugendkatalogen zu richten, die mit der Autorität endgültiger, 
ewiger Lösungen auftreten. D arauf hat Sannazaro auf seine W eise eine er­
regende Antwort gegeben. Bemerkenswert daran ist, dass es ihm gerade 
nicht eigentlich um eine -  gar verbindliche -  Entscheidung ging. Das zeigt 
Sincero, ein anderer Schäfer und Doppel des Autors im Text. Er war mit 
gebrochenem Herzen aus Neapel nach Arkadien geflohen; und kehrt am 
Ende ohne sentimentale Heilung dahin zurück. Auch Ergasto, des Autors 
zweites alter ego, kommt nicht zur beseligenden Umarmung mit einer 
Nymphe, die Tasso seinen Figuren gewährt. Ihm lag weniger an einer Lö­
sung als am Verfahren, wie sie herbeizuführen wäre.
Den B egriff des M enschen ihm selbst anheim zu stellen, verlangt im 
Grunde nach einer -  anthropologischen -  Kunst der Hermeneutik. In ihrem 
Sinne ist der M ensch Applikation seiner W ahlm öglichkeiten.27 Tasso an­
dererseits wird, siebzig Jahre nach der Arcadia, bestätigen, dass selbst eine 
>glückliche< Vereinbarung in Arkadien keinen Anspruch au f Dauer haben 
kann. Die beiden A ltarkadier Dafne und Tirsi haben ihre erste Liebe bereits 
hinter sich und experim entieren mit ihren Zöglingen Silvia und Arninta an 
einem neuen W eg, der zum alten Ziel führt. Da das Was feststeht: das
27 Zur Thematisierung des Problems cf. Manfred Fuhrmann / Hans R. Jauß / W olfgang Pannenberg 
(1981), wo der Applikation als festem Bestandteil der Hermeneutik zu ihrem Recht verholfen wird.
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Glück des M enschen, kommt es au f das Wie an. Dafür sorgt nicht zuletzt 
ein Figurant, der lange vor Poussins Bergers d ’Arcadie  Heimrecht in Arka­
dien hatte -  »et in arcadia ego« der Tod.28 Wo seiner gedacht wird, etwa 
im fünften Kapitel der Arcadia, geschieht es weniger im Namen von V er­
gänglichkeit (und einem dazugehörigen carpe diem). Er steht vielmehr für 
die Ü bergänglichkeit des Lebens als solcher: Hinter dem Arkadien hier 
sind andere, schönere Arkadien denkbar. Glück ist, auch hierzulande, nicht 
vollkommen; es verdankt sich einer ständigen Anstrengung. Denn das ist 
die Kehrseite einer schöpferischen Freiheit zu sich selbst: W er sie will, ruft 
zugleich mit ihr Proteus in die Welt, auch er eine Gottheit des W assers wie 
die Abköm m linge von Venus, die Nym phen.29 Er aber verkörpert gleich­
sam eine unerlöste Lebendigkeit, M etamorphose ohne Ziel, Freiheit der 
Selbstverwirklichung, die sich blind fortsetzt. Er verändert sich , statt die 
Rede über sich. Ihm fehlt die poetische Hermeneutik der Arkadier. Diese 
gedenken nicht zuletzt seiner, weil sie sich an ihm die neuen Schwierig­
keiten vergegenwärtigen, die der Begriff eines Menschen mit sich bringt, 
der sich, innerhalb einer gegebenen Grammatik des Lebens -  der natura 
naturata  als offene Syntax -  natura naturans -  begreift. In Arkadien 
geht ein neues humanes Ideal an Land; dieses selbst ist, wie alle Ideale, un­
erreichbar schön, der Venus Botticellis vergleichbar. Seine Bewohner kön­
nen deshalb nur ihr Streben, das heißt ihren Liebeswunsch, au f Dauer stel­
len. Glück ist, auch hier, nicht vollkommen; es verdankt sich einer unabläs­
sigen Anstrengung. Sie muss deshalb daran interessiert sein, weniger das 
Ziel als den W eg dahin, die Kunst, zu sichern. Die wahre Schönheit ihrer 
Humanität verkörpern daher ihre Lieder. An die Schwelle dieser Einsicht 
ist Sannazaro getreten. Allzu weit von der >Reformation< der Schriftausle­
gung ist dies nicht entfernt, die, vorbereitet von Nikolaus von Lyra, bei Me- 
lanchthon und Luther zur Erscheinung kommt, wo es heißt: »Sacra scriptu- 
ra sui ipsius interpres.«30
Die Arkadier sind dabei nicht ohne Leitbild vorgegangen; ganz au f sich 
bezogen zu sein, wird erst den W eltschmerz des modernen Subjekts ausm a­
28 Cf. besonders das Prosimetrum V der Arcadia  (1990: 95ss.) Zur Bildgenese bei Poussin cf. Milo- 
van Stanic (1994).
29 Jacopo Sannazaro (1990: 112 [VI, vv. 51-54]): »[T]anto si può per arte il mondo involvere! /  Epico: 
Questo è Proteo, che di cipresso in elice, /  e di serpente in tigre trasformavasi, /  e feasi or bove, or 
capra, or fiume, or selice.«
30 Cf. W infried W ehle (1995: 153ss.) mit entsprechender Literatur.
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chen. Die paradiesische Naturfrömmigkeit des ersten M enschengeschlechts 
ist es, nach der sie ihre Lebensform ausrichten. Umso mehr, als sie in der 
vollendeten Form der Antike au f sie kam. Bestärkt durch deren ethische 
Autorität sollte jeder jederzeit bereit sein, dem Anderen zuzuhören, und 
durfte seinerseits hoffen, dass auch der Andere so für ihn da ist. Diese Rhe­
torik garantierte ihren Grundwert der pietà. Hinter ihr steht jedoch gleich­
wohl eine neuzeitliche These: dass der schöpferische M ensch in der Lage 
sei, seine Doppelnatur zu befrieden, nicht nur indem er sie -  sich -  über­
windet, sondern sie vielmehr im Sinne des sanften Gesetzes dieses Landes 
vermittelt und dabei au f eine Gegenseitigkeit setzt, die in die M acht der 
Sprache gestellt ist. Noch Derridas Grammatologie steht im Banne dieser 
Logotherapie. Arkadien instituiert so gesehen die Sprache als ein Forum, 
wo der M ensch mit seinen M itteln zu sich selbst kommen kann. Es krönt 
damit einerseits das humanistische Zutrauen in die Rhetorik, das sich auf 
Cicero berief. Andererseits lässt es in Umrissen bereits eine zukunftswei­
sende diskursive Identität erkennen. Als solche aber hebt sie sich grundle­
gend von herrschenden Tugendpraktiken ab. Dort kennt man die Natur des 
Menschen als Ursache seines Sündenfalls. Um die miseria hominis zu wen­
den, muss er deshalb der Ethik eines übernatürlichen Lebens unterzogen 
werden: Er kann nicht so bleiben, wie er ist. In dieser Absicht hat der Held 
der Epen das Böse, Zügellose, Heidnische in der W elt zu vernichten, um 
dem Gegenteil zur allein seligmachenden Anschauung zu verhelfen. Und 
der Christenmensch soll seine Selbstbezüglichkeit nutzen, um seine sünd­
haften Neigungen auszulöschen. So oder so ist ein entschiedener Mensch 
gefordert, der seine Kreatürlichkeit seiner Geistnatur aufopfert.
Arkadien aber will ihn gerade lassen, wie er ist. H ier gilt, dass, wer 
sprachlich aus sich herausgeht, den Anderen -  die Andere -  für sich ein­
nimmt. Durch die Nymphe erfahrt sich Ergasto au f schmerzliche W eise als 
seiner selbst entfremdet. Sie hat in seinem >kultivierten< Selbstverständnis 
ein Defizit an V italität aufgedeckt. Über seine Lieder aber kann er ihr nach 
und nach bewusst machen, dass umgekehrt ihrem Selbst eine höhere Be­
deutung zukommt, als ihr sturer Naturgehorsam es zulässt. In Arkadien 
wird also dialogische Identität gelehrt. Mit ihr ist insofern schon ein Hori­
zont von Subjektivität unterschieden, als der M ensch einen B egriff von sich 
wesentlich in Bezug au f den Menschen, nicht -  nur -  au f ein Ü berm ensch­
liches zu bilden lernt. Dieser Übergang ist grundlegend. In dem M aße, wie 
er aus der A utorität einer theologischen oder kosm ologischen Beziehung
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heraustritt, entdeckt er die dialogische Kommunikation als Weg einer täti­
gen Selbstbestimmung. Und er kann diesen Schritt wagen, weil dieses auto­
nome Glücksvorhaben eine eigene Letztbegründung hinter sich weiß. Es ist 
die arkadische Idee, dass ursprünglich alles Geschaffene, also auch der 
Mensch, aufeinander >abgestimmt< w ar und dieser Einklang in der wohl­
tuenden Sprache von M usik und Gesang noch nachlebt. Die Panflöte, das 
Emblem der Hirten, soll für diese Neugeburt des M enschen aus dem Spiel­
raum der Sprache bürgen.
V.
Natürlich, dieses selbstgemachte Glück kann nur >relativ< sein, nicht zu 
vergleichen mit einem himmlischen oder irdischen Paradies. Zeit, Be­
fristung und Tod überschatten das schäferliche Bewusstsein. M ehr noch: 
Die Arkadier wissen und sagen es auch, dass sie das Glück der ersten M en­
schen nie w ieder haben werden. Und ihr Publikum weiß, dass ihm selbst 
das relative Glück der A rkadier noch verwehrt bleiben wird. Deren Land ist 
eine Erfindung hum anistischer Gelehrsam keit31, eine >Fabel< aus dem 
Reich des M enschenmöglichen, während sie selbst in der Realität einer e i ­
sernem Zivilisation leben. Niemand konnte also ernsthaft glauben, durch 
imaginäre Sonntagsausflüge ins Land der Schäfer effektiv glücklicher zu 
werden. Aber zeitgenössische Sehnsüchte, allemal Defizite des historischen 
Alltags, nehmen dadurch diskursive Gestalt an: Sie werden so zu einer Re­
dewirklichkeit. Gewiss lassen sich dadurch verlorene Paradiese nicht zu­
rückbringen; aber sie bleiben so immerhin reflexiv, als Denkmöglichkeit 
am Leben. Darum vor allem ging es Sannazaro und seinen Nachahmern, 
auch wenn sie später mehr und m ehr die Risiken dieser freien Selbstver­
einbarung im Auge haben.32 Deshalb auch kam es ihm nicht zuerst au f die 
beseligende Umarmung von Hirte und Nymphe an, wie sie Tassos Aminta
31 Wie die Quellennachweise der Arcadia-Edition  von Michele Scherillo (1888) belegen; cf. dazu e- 
benfalls Enrico Carrara (1952) in der Einleitung der Opere di Jacopo Sannazaro. Systematisch, als 
Stilprinzip untersucht von Maria Corti (21977: 307-357). William J. Kennedy (1983: 115ss.) sieht in 
dieser »Dekonstruktion der Tradition« mit guten Gründen den Ansatz für eine neue polyphone Poe­
tik, die ihre fiktive Identität am Ende (Kap. XI und XII) selbst wieder dekonstruiert.
32 So muss denn Arkadien als ein historisches Konzept neben anderen in der Entfaltung einer neuzeit­
lichen Anthropologie angesehen werden. Die Utopia des Thomas Morus wäre gleichsam als sein 
G egenentw urf zu würdigen, der Cortegiano des Castiglione als eine auf gesellschaftliche Vernunft 
gegründete Variante. Cf. dazu Roland Galle (1990).
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feiern wird. Glück aus M enschenhand will überhaupt erst als Projekt ge­
wonnen sein.
Der größte Beitrag Sannazaros dazu besteht aber wohl darin, dass er 
dieses W unschbild der Poesie anvertraut hat. Der rettende Gedanke ange­
sichts eines unw iederbringlichen Verlustes: Jeder hat, auch wenn er nicht 
mehr natürlich ist, noch immer Natur. Insofern müsste er, und sei es nur 
verkümmert, noch einen Reflex jener emphatischen Ursprache verspüren, 
welche die K indheit des M enschengeschlechts so glücklich erscheinen 
lässt. Es käme also darauf an, im >taub und stumm< gewordenen M enschen 
der Zivilisation an diese verschüttete Stimme der Natur zu appellieren. Eine 
solche diskursive Renaissance aber könnte nur noch der Kunst gelingen. 
Sie allein hat sich einen Sinn für die Sprache als M elos erhalten. W er auf 
ihre >süßen< Klänge hört, versteht mehr, als der W ortlaut sagt.33 Um diese 
Erkenntnis ringt Sannazaro. Darin bestärkt ihn Giraldi Cinzio im Vorwort 
seines Satyrspiels Egle34, Tasso im Chorlied des zweiten Aktes seines A- 
minta. Sannazaro selbst weist voll Stolz am Ende darauf hin, dass er der 
erste nach Vergil gewesen sei, der die schlummernden W älder wieder er­
weckt und den Schäfern die längst vergessenen Lieder singen gelehrt ha­
be .1' Sein Aufenthalt dort diente also der Neubegründung der Dichtung 
hier. Arkadien ist, nach dem Rad des Vergil, der Anfang der Poesie.36 Zei­
chenhaft gehen deshalb die Nymphen und, in ihrem Gefolge, die Schäfer 
ad fon tes. Sincero entdeckt au f ihrer Spur, als bizarre Traumallegorie insze­
niert, eine W elt unterhalb Arkadiens, das heißt den Anfangsgrund aller 
Dichtkunst. W as sich oben als pastoraler Streit abspielt, ist nur der idylli­
sche W iderschein eines Kampfes der großen Elemente, den Feuer und 
Wasser, Mars und Venus gegeneinander führen!37 W enn Schäfer und N ym ­
phe deshalb die menschliche Doppelnatur darstellen, so bilden sie im G run­
de nur eine unhintergehbare mythische Polarität der W elt insgesamt ab. Als 
Sincero schließlich w ieder an die Oberfläche gelangt, vermag er, als arka­
33 Unvergleichlich programm atisch von Tasso im Am inta  als »nova eloquenza d ’Amore« resümiert: 
»[S]pesso in un dir confuso / tu [seil. Amor] in bei facondi detti / sciogli la lingua dei fedeli tuoi e ‘n 
parole interrotte / meglio si esprime il core« (1995: 90ss.) -  im Grunde eine Selbstcharakteristik des 
»ragionar [...] in nuova guisa«, den er im Prolog (vv. 76-77) ankündigt.
34 Zwar habe die Natur ihre ursprünglichen Effekte verloren; aber der Dichter sei in der Lage, sie aus 
der »Höhle« der Vergangenheit zurückkommen zu lassen und damit ästhetisch die verlorene Natur 
zu restituieren. Cf. Giovan Battista Giraldi Cinzio (1980: 8 a/b).
35 Jacopo Sannazaro (1990: 24-25).
36 Zum stilgeschichtlichen Zusammenhang cf. W erner Krauss (1976).
37 Jacopo Sannazaro (1990: 214ss. [XII]).
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disch Eingeweihter, ihre Zeichen überall zu lesen: im Gegensatz von Stadt 
und Land, im Verhältnis von M ann und Frau, im Unterschied von Berg und 
Tal, von künstlicher Fontäne und natürlicher Quelle.
Diese Einsicht in die Elem entam atur der W elt und des M enschen aber 
veranlasst ihn, seinen bisherigen M usen ein >Adieu< zu sagen und die Z ier­
gärten der akademischen Dichtkunst zu verlassen. Traditionsschweres Sig­
nal dafür ist, dass der Autor während der Rückkehr Sinceros dessen neapo­
litanische M inneherrin, das heißt seine bisherige akademische Dichtungs­
auffassung, den Tod der Euridike, der Beatrice und der Laura sterben lässt 
und ihm dadurch eine dichterische vita miova abverlangt. D ieser neue Sang 
aber, dessen N otwendigkeit ihn Arkadien gelehrt hat, ist jedoch nicht die -  
neue -  arkadische Dichtung selbst, in der er sie sich erschließt! Sie wird 
erst von diesem Ursprung aus sichtbar. Das erfundene Land der Schäfer er­
weist sich auch in dieser Flinsicht als ein Ort der Reflexion: Nirgendwo 
lässt sich ursächlicher über Poesie nachdenken als in der Poesie.38 Was es 
dabei zu entdecken galt, sind die anthropologischen Quellen der Kunst. Sie 
liegen für Sannazaro und, repräsentativ für die Zeit der Renaissance, in der 
Antike, weil sie einen Sinn eben nicht für die Überwindung, sondern die 
Nachahmung der Natur des M enschen um ihrer selbst willen aufbringt.
Noch eine andere, nicht minder erhebliche Einsicht in das W esen einer 
neuzeitlichen Kunst gewinnt Sincero in Arkadien. Gewiss kommt es den 
Schäfern au f das Liebesglück an. Im Vordergrund steht jedoch ein anderer 
Lohn ihres Gesanges: Es ist das Lob des Gesanges als solchem. Wo immer 
einer seine Stimme erhebt, einzeln oder im W ettstreit, kann er sicher sein, 
dass seine Kunst um ihrer selbst willen gewürdigt wird. Der eine wird dafür 
mit einem kostbaren Hirtenstab ausgezeichnet, der andere mit einer Flöte, 
einer Kithara, einem sprechenden Vogel und anderem mehr. Es ist Sanna- 
zaros m etonymische W eise zu sagen, dass die Kunst einen W ert für sich 
selbst hat. Sie ist ein Drittes, hervorgegangen aus der Vermählung von 
Trieb und Geist, frei wie eine M etapher für immer neue Zusammenspiele. 
Nichts könnte ihre dignitas hominis besser veranschaulichen als die höchste 
Gabe, die Ergasto dem Sieger pastoraler W ettspiele verspricht: eine kunst­
38 Diese einer neuen Dichtkunst abverlangte Selbstreflexion wird in Arkadien selbst vollzogen, weil es 
dafür keine antiken poetologischen Vorgaben gibt, die sich kommentieren ließen. Dadurch wurde 
das Hirtenland, wie W olfgang Iser (1991: 59) pointiert herausstellt, zu einem Ort, an »welchem lite­
rarische Fiktionalität durch das Kenntlichmachen ihres Fingiertseins in das Bewußtsein einer Epo­
che getrieben wurde«.
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voll bemalte Holzvase von Mantegna. Sie zeigt, inmitten eines üppigen bu­
kolischen Dekors, eine nackte N ym phe.19 Kunst ist humaner Dienst an der 
Natur.
Das höchste Anliegen Arkadiens, so gibt Sannazaro zu verstehen, be­
steht demnach in der Reflexion auf das Anliegen Arkadiens. Es ist ein 
Land, wo man sich seiner Natürlichkeit noch bewusst werden kann. Wohl 
noch entscheidender aber ist, dass dieser anthropologische Anspruch ästhe­
tisch erhoben wird: Die Schäfer singen; der Autor spricht poetisch über sie, 
weil sie poetisch den Autor vertreten. W enn durch sie also ein neues 
Selbstverständnis des M enschen angeregt wird, dann ist es elementar an 
Kunst als seiner ermöglichenden Bedingung geknüpft. N icht die Lebens­
welt der Reformation und Gegenreformation, der Inquisition, des Scheiter­
haufens, der fürstlichen W illkür, der Conquista, ist der Ort, wo der Mensch 
sich selbst bestimmen könnte. Einzig die Kunst gewährt ihm ein diskursi­
ves Neuland, in dem er in Gestalt von sprachlichen Entdeckungen unm it­
telbar zu sich selbst finden kann, ln Arkadien geht daher auch eine Ent­
deckung in dem Sinne vor sich, dass hier mit poetischen M itteln die Poesie 
als der kulturelle Spielraum schlechthin einsichtig wird, an dem das animal 
rationale  die Entfrem dung von Geist und Natur austragen kann. Da sie 
nach ihren Grenzen hin -  Leib und Seele -  bestim m t ist, kann sie nur dann 
»nach eigenem Ermessen« (Pico della M irándola) frei sich selbst entfalten, 
wenn ihre Mitte selbst zwar nach außen eingegrenzt, nach innen aber un­
bestim m t ist. Diese Bedingungen einer freien Selbstermittlung konnte -  
nicht nur damals -  allein die Kunst erfüllen. Sie vermag die natursprachli­
chen Klänge, Zeichen und Gesten -  die Nymphen -  sich anzueignen und 
sie mit Hilfe des Kunstverstandes -  die Schäfer -  als eine verstandesferne 
Naturhaftigkeit kulturell zu fassen.
Der Umgang mit dem Naturhaften -  könnte man nicht auch sagen: E in­
geborenen? -  wird dadurch nicht au f eine kämpferische, sondern verstän­
dige Grundlage gestellt. Auch hier gerät der M ensch durch ein befrem den­
des Anderes außer sich. Aber er setzt sich nicht darüber hinweg, sondern 
nimmt es, als das Andere seiner selbst, in seinen B egriff mit auf. Für die 
Entdeckung Amerikas kam diese Entdeckung Arkadiens allerdings zu spät.
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